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RESUMEN

El articulo analiza comparativamente la participacion de las mujeres en las cofradias y
las fiestas religiosas. Revela que a fines del periodo colonial, las mujeres indigenas del
mundo rural son distintas a las mujeres espafiolas de la élite y a las mujeres mestizas e
indias del casco urbano, pues existe entre ellas una «distancia entre si», establecida no
solo por las diferencias econdmicas y culturales (Bourdieu 200: 116) sino, también, por
las diferencias étnicas. Las campesinas indigenas de Purmamarca, Tumbaya o Cholacor
se regodean en libertad, y a veces alcoholizadas, en los espacios publicos del trabajo
junto a los hombres, y cantan con autoridad periddica en las fiestas religiosas. En cam-
bio, las campesinas del ejido y las chicheras indigenas que trabajan en la plaza de San
Salvador de Jujuy solo pueden alzar su letania en los coros de las cofradias religiosas,
en la vida familiar o en el trabajo en espacios piblicos, lugares también habilitados y
controlados por el hombre.
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ABSTRACT

The article makes a comparative analysis of the participation of women in the fraternities
and religious celebrations, and reveals that at the end of the colonial period there
existed a «distance between them» established by the economic, cultural and ethnical
differences (Bourdieu 2000: 116), between the indigenous women of the rural world and
the Spanish women of the elite and between the half-breed and Indian women of the
urban shell. This study allows us to see that, while the female indigenous peasants of

' Me gustarfa dedicar este articulo como un recuerdo para la voz coplera de dofia Florinda Cruz de
Tejerina, mi abuela.
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Purmamarca. Tumbava or Cholacor enjoy themselves freely—and sometimes with the use
of alcohol—in public spaces, where they work together with the men, and sing with
constant authoritv during religious celebrations; the peasants of the cooperative and
the indigenous women who make chicha in the San Salvador de Jujuy square are almost
alwavs dominated by a man, can pray their litany only in the choruses of religious
fratemities. in family life or in public work spaces which are authorized and controlled
by men.

Kev words: colony, fraternities. gender.

En los afos del maduro sistema colonial (fines del siglo XVIIl y primera déca-
da del siglo XIX), al norte de la capital del virreinato del Rio de la Plata, escucha-
mos los ecos de las voces de mujeres indigenas en distintos, variados y numerosos
documentos histéricos: testamentos, codicilios e inventarios de bienes; libros de
colecturia de cofradias y de fiestas religiosas; testimonios, acusaciones, alegatos y
sentencias en juicios civiles y criminales; contratos de compra y venta; retasas
tributarias; correspondencia particular de hacendados; registros parroquiales de
bautismo, pedimentos, matrimonios y defunciones; etc.

No es extrafio que asi sea, pues, de las ciudades del Tucumén Colonial, San
Salvador de Jujuy es la que mayor cantidad de poblacién indigena tiene hacia
finales del periodo colonial. Esta situacién tiene mucho que ver con el hecho de
que el distrito presentara cierta estabilidad relativa en su poblacién indigena du-
rante todo el proceso de desestructuracion sociodemografica que vivié el territo-
rio al sur de Charcas durante los siglos XVI y XVII. Esto fue demostrado por
Lorandi y su equipo de trabajo al analizar y explicar la conquista del Tucumén y la
practica de las desnaturalizaciones, el servicio personal y el desarraigo de las po-
blaciones indigenas (1997).

Como ejemplo de este proceso, Jujuy cuenta en 1596 con tres mil tributarios, y
La Rioja (el mayor distrito demografico para ese momento), con veinte mil. En
1607, en Jujuy se registran 490 «indios de servicio», mientras que en La Rioja,
cuatro mil. Para 1673 las cosas cambian: Jujuy registra 1.555 indios «encomenda-
dos», y La Rioja ha descendido su nimero a 1.381. Finalmente, en 1719 Jujuy
supera ampliamente la relacién demogréfica, ya que se cuentan 606 tributarios, y
en La Rioja, apenas 159 (Rubio Durdn 1999: 45-49). A fines del siglo XVIII, y de
acuerdo con los datos del censo de 1778-1779, la distribucién demogréfica de la
poblacién indigena en la regién confirma la primacia del distrito jujefio respecto a
los demads: Jujuy cuenta con el 70 por ciento de poblacién indigena; Salta, con el
34 por ciento; Tucumdn, con el 28 por ciento; Santiago del Estero con el 13 por
ciento; Catamarca, con el 2 por ciento (Gil Montero 1999: 64).
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Es légico imaginar que una parte importante de esta poblacién que vive la
conquista y la imposicién de la estructura de dominacién colonial estd conformada
por mujeres, tal como lo muestra una retasa de tributarios, de 1791, de siete cura-
tos del distrito jujefio:? «Seis mil setecientas ochenta y siete personas, tres mil
quinientos diez y siete hombres, y tres mil doscientas setenta mujeres, sin incluirse
en este nimero cinquenta y siete Indios ausentes: los trece reservados, veinte
pr6ximos, veinte y quatro niflos y ciento una mujeres; las cinquenta y cinco casa-
das, treinta y cinco solteras, cinco viudas y seis nifias [...]» [sic].?

Sin embargo, los ecos de las voces de estas numerosas mujeres son silencio-
sos. Las fuentes histéricas nos hablan de una manera doblemente muda: por un
lado, no hay registros de voces de mujeres indigenas; por otro lado, 1a documenta-
ci6én de la cual provienen los ecos constituyen referencias a la mujer, confecciona-
das de manera alterna: los testamentos y codicilios son mayoritariamente elabora-
dos por escribanos; los inventarios de bienes son hechos por los alcaldes ordinarios
o de hermandad; los libros de colecturias son ltevados por letrados curas, secreta-
rios 0 mayordomos escribientes; y en los juicios criminales y civiles solo escucha-
mos la honestidad judicial del letrado que transcribe un testimonio femenino que,
ademds, llega a veces de parte de un intérprete siempre varén. Todas voces de
ecos silenciosos.

El presente trabajo pretende identificar y distinguir a las mujeres —especial-
mente a las indigenas— en la sociedad colonial. La idea para realizarlo surgié
precisamente de la dificultad y la necesidad de escuchar directamente a las muje-
res indigenas, y de la idea de que las estructuras formales de dominacién masculi-
na se sitdan mds alld de la unidad doméstica, como dice Bourdieu: «Si bien la
unidad doméstica es uno de los lugares en los que la dominacién masculina se
manifiesta de manera mds indiscutible y ms visible, el principio de la perpetuacién
de las relaciones de fuerza materiales y simbdlicas que allf se ejercen se sitia en lo
esencial fuera de esta unidad, en unas instancias como la Iglesia, la Escuela o el
Estado [...]» (Bourdieu 2000).

Mi intencién es considerar a las mujeres indigenas viviendo, resistiendo y en
conflicto en campos sociales distintos a los més tradicionales considerados por la
historiograffa.* Con este objetivo en mente, primero busco ubicarlas en los espa-

"

Los curatos que aportan tributarios a la Corona son los que estan ubicados en las sierras, valles
y punas del distrito: Rectoral, Tumbaya, Humahuaca, Yavi, Santa Catalina, Rinconada y Casa-
bindo y Cochinoca. No asf los ubicados en las pampas y montafias himedas del este hacia el
Chaco: Perico y Rio Negro.

Extracto General de los siete curatos de Indios tributarios a Su Magestad que abraza la Juris-
diccion desta ciudad, segiin los Repartimientos y totales que contiene, 23 de diciembre de 1791.
Archivo General de la Naci6n Argentina, sala IX, expediente 7.
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cios econémicos en que vivieron (un distrito en el medio de circuitos mercantiles y
ejemplo caracteristico de este tipo de estructura capitalista). Luego, procedo a
distinguir a las mujeres de la élite de las mujeres de los sectores populares urbanos
y rurales; en este dltimo grupo encontramos a las mujeres indigenas. En tercer
lugar —y mds centralmente para este estudio—, identifico y analizo a las mujeres
respecto al papel que jugaron en la configuracién de dos campos caracteristicos
de este tipo de sociedades corporativas de antiguo régimen: las cofradias y las
fiestas religiosas.

SAN SALVADOR DE JUIUY

Sibien los ltimos afios del siglo XVIIl y la primera década del XIX corresponden
al periodo de crisis politica del Estado colonial hispanoamericano (Lynch 1985;
Halperin Donghi 1983), también resultan ser los afios de pleno auge del desarrollo
mercantilista en la regién. Mientras las ciudades del Tucuman de Catamarca y La
Rioja ven descender su crecimiento econémico en el siglo XVIII, Cérdoba arras-
tra en su crecimiento a las ciudades mas vinculadas al circuito econémico regional
hacia el Litoral y Buenos Aires (Garavaglia 1987).% En ese sentido, San Salvador
de Jujuy se encuentra en buena posicidén en esos circuitos regionales, ya que, inser-
tada en la periferia del mercantilismo de los Andes meridionales, enlaza los merca-
dos de las tierras bajas del Chaco con las otras ciudades del Tucuman y, funda-
mentalmente, con la planicie ganadera del Litoral y el puerto de Buenos Aires.
Este pc‘:ﬁOuO mercantil se inicia en 1690 con el traslado a la ciudad de San Salvador
de Jujuy de la aduana seca y se prolonga hasta los aftos de las reformas borbéni-
cas. Estas reformas sefialan el inicio de la crisis del sistema colonial, crisis que se
acentu6 con las guerras de independencia, que produjeron el «desbarajuste y re-
acomodamiento de los elementos del mercado interno colonial» alrededor de 1830,
momento en el cual la regién del Tucumdn comienza a volcarse hacia Buenos
Aires (Assadourian 1983).

La ciudad de San Salvador de Jujuy tiene una feria regional, La Tablada, que
concentra el ganado vacuno remanente de las ferias de Salta, mientras que sus
haciendas sirven a la invernada del ganado que es llevado al Alto Peri.® Junto con

' Parael Rio de la Plata existen pocos trabajos especificos acerca de la historia de las mujeres
indigenas en la Colonia. Los que hay las consideran inmersas en problemas mayores como la
hechiceria. Véase Garcés 1997; Farberman 2000a y 2000b.

Véase también el estudio actualizado de Assadourian y Palomeque 2003. Una sintesis de los
mercados regionales en los que estd insertada la ciudad de San Salvador de Jujuy puede verse en
Motoukias 1999. Acerca del retraso de los efectos de las guerras de independencia y la crisis de
estos circuitos mercantiles regionales debe verse Gelman 1998.
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ello, las Reales Cajas permiten canalizar a la ciudad los gravdmenes del trifico
legal. Por otro lado, la serie de caminos alternos —fuera del camino real y, por lo
tanto, fuera del control de las autoridades— habilitan un floreciente contrabando
que permite el enriquecimiento o la supervivencia tanto de comerciantes como de
otros eslabones de los circuitos mercantiles: encomenderos, curas doctrineros, arrie-
ros, feriantes, campesinos indigenas, etc.

Por la parte del ejido, la ciudad explota muy bien las chacras, vifiedos y cafia-
verales para el comercio local. Hacia la dehesa —al abrirse el espacio fronterizo
del Chaco a la colonizacién de fuertes, reducciones y haciendas ganaderas y agri-
colas a finales del siglo X VIII—, la ciudad también participa mds activamente del
comercio regional con azicar y aguardiente, ademds del ganado vacuno y mular
(Cruz 2001). Si bien esta delimitacién juridica representa la realidad de cualquier
ciudad colonial hispanoamericana, en los espacios fronterizos y relativamente pe-
riféricos como San Salvador de Jujuy hay un espacio intermedio entre el ejido
urbano y la dehesa; se trata del monte, definicion local de un espacio de confluen-
cia entre las haciendas y tierras vacas reales o tierras de las comunidades, y las
chacras del casco urbano. Este espacio es completamente conveniente para la
economia mercantilista local, ya que permite la descarga laboral de la plebe
urbana, ocupada estacionalmente en el comercio y la produccién agricola y gana-
dera. A la vez, deviene en un espacio de descompresion de las presiones coacti-
vas coloniales, tanto econémicas como morales, ejercidas sobre la mencionada
poblacién. Esto porque el monte habilita un espacio de relativo control de los me-
dios de produccién de parte de los vagamundos —campesinos y campesinas—,
como también un espacio de relajacion social y de evasion del orden, necesarios
para la conflictiva ciudad colonial Jujefa.’

EL ESPACIO SOCIOECONOMICO DE SAN SALVADOR DE JUJUY

De este modo, la estructura econémica mercantilista de San Salvador de Jujuy
configura una sociedad de tipo antiguo régimen que habria de continuar vigente

«Jujuy [...] es la primera de las cinco que tiene la provincia del Tucuman [...]. Su principal
comercio es la cria de ganado vacuno, que venden a los hacendados de Yavi y Mojos, y para las
provincias de los Chichas y Porco {...]. También se aprovechan en la compra de algunas mulas
que llegaron atrasadas al congreso de Salta [...]» (Concolorcorvo 1985 [1776]: 88).

Bando del gobernadory capitdn general de la provincia de Tucumdn Antonio de Arriaga, Salta-
Jujuy, 24 de julio 1776. Archivo histérico de Jujuy, Archivo Ricardo Rojas, caja ix, legajo 2,
legajillo 2.
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hasta. por lo menos. mediados del siglo XIX y que se puede dividir en dos grupos
sociales: el patriciado mercantil y los sectores populares. El primer grupo ha sido
analizado como una élite que se define como el sector social que tiene el poder en
la sociedad colonial (Ferreiro 1995; Paz 1997). Dentro del patriciado mercantil, la
élite femenina se puede subdividir en dos grupos: un primer grupo superior, integra-
do por la alianza exitosa —econdémicamente hablando— entre las hijas de la vieja
élite encomendera surgida en el XVII y los migrantes peninsulares de la segunda
mitad del siglo XVIII (principalmente vascos), alianzas establecidas mediante el
matrimonio. Aqui vemos repetido el fenémeno de que la vieja élite encomendera
—que se mantiene vigente en la regién hasta, por lo menos, la segunda mitad del
siglo XVII— ha dejado su lugar de privilegio a los comerciantes, pero todavia
puede enlazar su éxito a esta nueva sangre por medio del casamiento de sus hijas
con estos, algunos de ellos, exitosos. Asf nacié esta nueva clase social.

En este grupo social de la élite alta se puede apreciar cémo, en los afios del
maduro sistema colonial, el poder de eleccién del matrimonio se transfiere del
ejercicio individual de cada persona a la familia de los novios y, en parte, al Estado
(Socolow 1991). La Real Pragmdtica de 1776 es la base de esta situacién de
acentuacién de la «dominacién social» sobre la mujer (Mariluz Urquijo 1960). La
difusién de la Pragmadtica es tal —como ocurri$ con muchas otras disposiciones
Estatales— que se la puede encontrar en Jujuy —y no depositada alli por casuali-
dad— en el archivo del obispado.® Por otro lado, si bien Chiaramonte destaca que
en los afios previos a la independencia surge una critica al estatus de la mujer en la
sociedad colonial, esia critica también deja en claro que corresponde al dmbito
religioso, pues «No tocaremos este punto como religiosos, pues no tenemos misién
para predicar. Hablaremos sélo como politicos, y como comerciantes» (Chiara-
monte 1997: 54-56).

Tenemos, asi, que las cuestiones de control social se mezclan con las preocu-
paciones de la élite por reproducir y conformar alianzas familiares, situacién en la
que las mujeres juegan un papel crucial, ya que dan lugar a los nexos de configura-
cién social y econémica (Lopez Beltran 1998: 236-237). Es el caso de Maria Mer-
cedes Rubianes y Moure, quien se casa, en 1763, con Gregorio de Zegada, un
joven comerciante del Alto Peri con envidiables lazos mercantiles en Potosi y
Buenos Aires. Con su casamiento y éxito econdmico, Zegada alcanza, en 1779, el
oficio de alcalde ordinario de primer voto; en 1782 es nombrado coronel de milicias;

Tomando como base la Pragmatica, se eleva para el conocimiento de los cabildos del Virreinato
distintas reales cédulas al respecto. Reales cédulas sobre: matrimonio e hijos de matrimonio,
extraccion de los reos del sagrario v jurisdiccion de los jueces eclesidsticos, 8, 19, 22 de marzo
de 1787, Espafia-Jujuy. Archivo del Obispado de Jujuy, caja 3, legajo 14.
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y en 1784 es nombrado primer teniente gobernador de San Salvador de Jujuy.’ Por
su parte, la viuda sabra organizar y preservar la familia luego de la muerte del
coronel, ya que dispondra que su hijo Julidn Gregorio administre las haciendas del
patrimonio; que su otro hijo, el sacerdote José Miguel, tenga una importante actua-
cién politica en Tarija; que el hijo menor, Escoldstico, 1legue a ser un importante
funcionario y clérigo de la Independencia; y, finalmente, que Josefa Margarita, la
unica mujer, se case adecuadamente con un funcionario del nuevo Estado inde-
pendiente provincial (Cruz 2001).

Otro caso es el de la hija del alcalde Bentura Marquiegui, dofia Josefa Rai-
munda de Marquiegui. Alrededor de 1810 es casada con su primo, Pedro Antonio
de Olafieta, avecindado en Jujuy e importante comerciante en Salta y el Peri. El
casamiento de Josefa Raimunda no se realiza en las mejores circunstancias eco-
némicas de la familia Marquiegui: su padre solicita licencia eclesidstica para que la
boda se celebre en la hacienda de San Lucas (hacia los valles orientales del Cha-
¢0), debido a que no cuenta con los medios para sobrellevar las cargas sociales
que, por la cantidad de parientes, debia realizar si casa a su hija en la ciudad.'® Si
bien el casamiento se realiza, la familia Marquiegui arruinard su posicién en la
ciudad por la fracasada adhesién de Olafieta a la causa realista altoperuana y
virreinal del Pert, lo que dara lugar a que la familia completa emigre a Tupiza en
1814.

Un peldaiio més abajo en la escala social, con menos poder politico y econémi-
co, se encuentra la élite intermedia, configurada por el enlazamiento de los mismos
protagonistas: inmigrantes peninsulares dedicados al comercio con hijas de la élite
local. Sin embargo, la diferencia estd en la relativamente fracasada unién: el apoyo
familiar o la destreza comercial del matrimonio no logran dar el salto del comercio
de giro local al comercio de giro regional, por lo que se acaban formando familias
de tenderos de pulperias, con algtin solar en la plaza, chacras y propiedades en
merced real en el ejido con frutales y algtin ganado, y haciendas poco productivas
en la dehesa.

Finalmente, en el escalén mds bajo, estd la élite baja de familias pequefias
poco exitosas en el enlazamiento matrimonial con nueva sangre mercantil. Estas
familias no cuentan con la amplia red de relaciones sociales de los dos grupos

Respecto a la madre de Maria Mercedes, dofia Teodora de Liendo y Argafiaraz, diremos que
también habia incorporado como esposo al inmigrante gallego Sebasti4an de Rubianes y Moure.
Teodora era, a su vez, hija de Maria de Argafiaraz y Armas, por quien descendia directamente del
fundador de la ciudad de Jujuy, don Francisco de Argafiaraz y Murguia (Zenarruza 1991).
Solicitud de Bentura Marquiegui a la vicaria fordnea de Jujuy, San Lucas, 1810. Archivo del
Obispado de Jujuy, caja 11, legajo 54.
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anteriores y viven del arriendo de algiin solar dentro del casco urbano, de la produc-
cién de sus chacras del ejido, de alguna renta eclesidstica o al servicio de alguna casa
exitosa de la alta élite: los hombres pequefios funcionarios, curas en capillas de la alta
élite, y las mujeres viudas y huérfanas al frente de la familia (Gellert 1994).

El otro gran estrato social de estas ciudades periféricas estd configurado por los
sectores populares urbanos y rurales. St bien la designacién «sectores populares»
tiene limitaciones tedricas evidentes, el giro es util para describir sencillamente la
masa de personas enajenadas del poder social y politico en una sociedad sin merca-
do de trabajo ni de salario, controlada por una pequefa élite local aliada a las autori-
dades étnicas. La demanda laboral del comercio y de la produccién orientada a él
absorbia solo una pequeiia parte de la mano de obra disponible, lo que permitia la
continuacién de economias campesinas tradicionales. Cuando estas entraban en cri-
sis periddicas se formaban masas relativamente marginales que tendian a radicarse
en el medio urbano pero sin perder sus relaciones rurales. Asi, durante la Colonia no
existe oposicion entre el espacio urbano y el rural, ya que se habilitan como espacios
econémicos para la plebe y resultan convenientes para el desarrollo mercantil.

S1 la division social de la élite es relativamente sencilla, la de los sectores
populares no lo es, porque a su heterogénea composicién hay que agregar la
distincién entre lo urbano y lo rural. Los sectores populares urbanos de San
Salvador de Jujuy estdn ubicados en la base de la sociedad colonial, mas o me-
nos dependientes de la élite mercantil y asociados al sector de artesanos, pro-
ductores independientes y comerciantes al menudeo. Se trata de una masa hete-
rogénea de gente humilde, pequeiios y pequeas tratantes de todo tipo, arrieros,
arrendatarias campesinas y ganaderas, campesinos y campesinas de subsisten-
cia, tenderos de poca monta, mendigos y vagamundos. En el caso de los hom-
bres, se trata de inmigrantes espaiioles pobres que se enrolan como soldados en
los séquitos urbanos o como sirvientes domésticos o personal de las haciendas,
en las que gozan de cama y comida diaria. También esta el personal doméstico
de la casona del hidalgo, que constituye, después de su familia, un sector social
especifico sobre el cual el hidalgo jefe de familia ejerce un dominio total. Este
personal se halla compuesto mayoritariamente por mujeres: cholas,'' indias, mes-
tizas,'? y esclavas de origen africano.

Los cholos son el sector social crecientemente unido al sector indigena aculturado. Despreciados
por los mestizos, aparecen como mds proximos a los espafioles, quienes también les temen por
su cercania indigena. asi como por su presencia y aculturacién urbanas. En la identificacién del
cholo priman las consideraciones étnicas sobre las de género, al tratarse casi exclusivamente de
mujeres autoidentificadas como tales, principalmente por la vestimenta (Barragan 1992: 90).

* Elmestizaje como categoria social estd directamente vinculado a los procesos de movilidad social
al interior de los cascos urbanos coloniales: el servicio doméstico, los oficios artesanales y el
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La procedencia de estas mujeres que constituyen el servicio doméstico de la
casona del hidalgo es diversa. Unas son entenadas, probablemente hijas o parien-
tes menores de edad de los trabajadores rurales de sus haciendas. Luego tenemos,
como criadas, a las esposas de los trabajadores de la casona. Finalmente, estan
las mujeres entregadas por la justicia en depdsito,'* mientras que las demas son
esclavas nacidas en la casona, compradas o heredadas.

Junto a estas mujeres estan las que tienen un lugar mas especifico en la es-
tructura econdmica productiva de la ciudad, como las ocupadas en el sector arte-
sanal —en el que pueden encargarse de las finanzas del taller—, las trabajadoras
del rubro textil o las ocupadas en la elaboracién de velas y ollas (Raspi 2001: 166).
Finalmente, encontramos a las mujeres tratantes, pequefias comerciantes de be-
bidas y comidas, las conocidas chicheras que trabajan en la via publica o en su
domicilio, que a veces habilitan para la venta de comidas a los numerosos hombres
solos que trabajan en la ciudad. Estos locales de bebida, comida y residencia oca-
sional pueden también constituirse —llegado el caso— en prostibulos. La ambi-
giiedad del trabajo femenino en torno al servicio de la comida y el lugar social de
estos establecimientos lleva a que sean reconocidos por las autoridades como ca-
sas de sospecha pero no como prostibulos.'*

Se puede apreciar que, a pesar de la autonomia en el trabajo que tiene la mujer
de los sectores populares de la ciudad colonial, su insercién en la estructura laboral

comercio al menudeo provocan la configuracién como mestizas de las campesinas indias y
espafiolas pobres (Barragdn 1992: 97-98). Alinterior de las costumbres y tradiciones culturales
de estas mujeres —especialmente las campesinas indigenas—, el mestizaje producido por su
unidn sexual con espaiioles, negros o mulatos sucede a veces en un contexto de violenciay de
presion colonial: violadas, abusadas u obligadas a vender o ceder su cuerpo a cambio de seguri-
dades y ventajas para si o sus futuros hijos mestizos, generan un profundo mestizaje colonial
que ird «destruyendo de paso el «ayni» andino, como aquel conjunto de obligaciones y la [de]
complementariedad mutua entre hombres y mujeres que caracterizé a gran parte de la interaccion
entre hombres y mujeres antes de la conquista espafiola» (Silverblatt 1990: 108); con ello se
provoco, de paso, la jerarquizacion del género.

El depésito es una institucién basada en la antigua encomienda (de la cual el término «depésito»
era sinénimo durante el siglo XVI). Consistio en la entrega —por parte de las autoridades— de
una mujer condenada judicialmente a una familia de élite o casa segura (Herzog 1995). Con esto
se procuraba evitar su encarcelamiento para impedir amistades ilicitas con los varones presos. Si
bien el objetivo normalmente invocado del depdsito era cristianizar a la mujer —ya que se
suponia que cometi6 el delito por su nula o defectuosa formacién catequética—, el verdadero
motivo era suplir gratuitamente la servidumbre doméstica. El depésito era, asi, una alternativa a
la compra de esclavas africanas. Aunque no tenemos informacion precisa sobre cuénto duraba la
pena de servidumbre, se sabe que nunca era perpetua (Santamaria y Cruz 2001).

Cierta identificacién entre delincuencia y prostitucién como «extremos a los que llegaban las
mujeres para lograr la subsistencia» se reconoce en el trabajo de Bascary Peiia sobre las mujeres
de los sectores populares de San Miguel de Tucuman (Bascary Pefia 1994). Considero equivo-
cada la interpretacion. Si bien es cierto que [a opcién de la mujer de los sectores populares por
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y los trabajos que desempena estan siempre relacionados con tres principios basi-
cos: el primero es que las funciones adecuadas para las mujeres son una prolonga-
¢ién de las funciones domésticas (ensefianza, cuidado, servicio): el segundo pre-
tende que la mujer no puede tener autoridad sobre los hombres: el tercero confiere
al hombre el monopolio de la manipulacién de los objetos técnicos y las mdquinas
(Bourdieu 2000: 117). El primer principio es esencial para entender la ocupacién
mayoritaria de las mujeres indigenas en los trabajos que tienen que ver con la
venta de bebidas, el servicio de comida y el del alojamiento con casa; el tercer
principio, por su parte, permite explicar por qué no se encuentran mujeres desem-
penandose como artesanas calificadas.

En cuanto al sector popular rural, este estd integrado por la servidumbre de las
haciendas y las masas de campesinos libres e inmigrantes del sur de Charcas."”
Todo esto compone un estrato social bastante heterogéneo que se mezcla con las
poblaciones indigenas seminémadas de la frontera del Chaco. Encontramos escla-
vos y esclavas africanas (los varones usualmente negros bozales, y las mujeres,
mulatas),'® junto a espafioles pobres, indigenas del Chaco y campesinos y campe-
sinas mestizos de las tierras altas. Estos dos dltimos grupos conforman la masa
poblacional mas importante.

Los trabajadores chaquenses se reclutan con sus familias entre los prisioneros
de guerra'” y los nedfitos de las misiones del Chaco Occidental, y también entre

la prostitucién esta vinculada con la mayor libertad que ella tiene para formar pareja y con el
grado de necesidad de insertarse en la estructura econémica y laboral (Bascary Pefia 1994:
129), esto no tiene en cuenta que las «casas de sospecha» ~——donde supuestamente se ejerce la
prostitucién— no siempre son prostibulos, sino locales alquilados o de propiedad de la mujer,
habilitados para servir bebida o comida a los numerosos hombres solos de la plebe urbana y de
la élite, asi como alojamiento ocasional con o sin compafiia amorosa femenina. De allf que
inferir un gjercicio de prostitucién como algo definido y preciso, espacial y ocupacionalmente,
en la ciudad colonial, resulta equivocado y también anacrénico en una sociedad donde el
ejercicio varonil del sexo fuera del seno conyugal habilitaba como necesarios estos otros
espacios femeninos.

Los varones indigenas de los valles célidos y frios, y pueblos del sur de Charcas como Suipacha,
Valle de Acoyti, Rio de San Juan, Moxos, Livi-Livi, Tarija, Valle de San Carlos, Moraya, Los
Sauces, Santiago de Cotagaita, Talina y Potosi. Las mujeres de los pueblos indigenas y valles y
quebradas jujefias de Chaiii, Yala, Iruya, Oclkoyas, Leén, Tumbaya, Purmamarca, Maimar4,
Tilcara, Uquia y Huamahuaca. Pedimentos de Matrimonio, 1700 a 1810. Archivo del Obispado
de Jujuy.

Inventario de bienes de la sucesion de Gregorio de Zegada en el curaro del Rio Negro, hacienda
de Ceibales, Coransuli, Sianso, El Pongo y rodero, 29 de julio de 1794, Rio Negro-Ceibales-
Coransuli-Sianso. Archivo del Obispado de Jujuy, caja 12, legajo 7.

Recibo de piezas de Diego Tomds Martinez de Iriarte, Jujuy, 1745. Archivo de Tribunales de
Jujuy, carpeta 38, legajo 1264.
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las grandes masas de indigenas que junto a sus familias residen alternativamente
en las misiones, fuertes y haciendas, o recorren relativamente libres los circuitos
recolectores de la frontera del Chaco."

En cuanto al campesinado indigena y mestizo de las tierras altas, este reside en
los parajes y pequeiios pueblos de indios situados a los largo de la Quebrada de
Humahuaca, y alterna su presencia con el trabajo o servicio a los pueblos y cabe-
ceras de los curatos de Tumbaya, Purmamarca, Tilcara y Humahuaca. Algunos de
estos indigenas pertenecen a encomiendas, mientras que otros son tributarios di-
rectos del rey. Sin embargo, todos se hallan comprendidos dentro de la produccién
mercantilista, ya sea como medianos o pequefios comerciantes, arrieros, campesi-
nos productores de cereales, tubérculos, o criadores y pastores de ganado caprino
y productores de sus derivados. Una parte importante de este campesinado rural
est4 integrado por inmigrantes de Charcas, es decir, de los valles célidos y frios del
sur, que masivamente se trasladan al Tucuman durante la segunda mitad del siglo
XVIIL. En particular, en San Salvador de Jujuy, muchos se asientan como campe-
sinos arrendatarios o propietarios en el ejido de la ciudad, hacia el Sur, en las
serranias del Sapla, paraje del Rio Blanco," y mds hacia el Este, hacia la frontera
con el Chaco en Perico de San Antonio.

LAS HERMANDADES Y COFRADIAS EN SAN SALVADOR DE JUJUY

Ya establecido el espacio social y econémico en que desarrollaron su vida las
mujeres de la ciudad colonial de Jujuy, pasaré a analizarlas en dos campos carac-
teristicos de este tipo de sociedades. Entre las diversas instituciones corporativas
de la sociedad colonial, las hermandades religiosas llamadas «cofradias» son las
que mejor permiten apreciar directamente las relaciones sociales, pues son lugares
de sociabilidad de reconocido prestigio, aceptacién y amplia conveniencia para las
diversas necesidades de las gentes de 1as repiiblicas en 1a Colonia. Por ello se ha
reconocido que las cofradias son, a finales de dicho periodo, un espacio piblico
importante que se abre a las mujeres de la élite y de los sectores populares, as{
como un lugar socialmente reconocido y autorizado por el poder social masculino.

Para fines del siglo XVI1I, el diario del gobernador Matorras menciona siete mil indigenas
chaquenses (Matorras 1989 [1774]: 22-30). Mientras tanto, el misionero Jolis cuenta cuarenta
mil (Jolis 1972 [1789]: 254).

Expediente contra el cura de Rio Negro Marcos de Ovejero por no cumplir con las formalidades
en los casamientos, 3 de octubre de 1804, Rio Negro. Archivo del Obispado de J ujuy, caja 28,
legajo 9; Expediente de averiguacion contra el cura de Rio Negro, 1804, Rio Negro. Archivo del
Obispado de Jujuy, caja 28, legajo 3.
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En San Salvador de Jujuy hay muchas cofradias. En el casco urbano de la
ciudad se encuentran las cofradias de Nuestra Sefora del Carmen, del Santisimo
Sacramento, de Nuestra Sefiora del Rosario, de san Roque, del Escapulario de la
Merced, de las Animas Benditas del Purgatorio y de Santos Lugares de Jerusalén
(todas ellas de espanoles). También funcionan la Archicofradia de San Benito de
Palermo, de negros y mulatos, y la Cofradia de San Pedro de Naturales, llamada
asi por el término con el que se llama a los indigenas de las tierras altas que residen
en la ciudad. En el anexo del curato rectoral, en el ejido y hacia las tierras altas,
funcionan otras dos cofradias: la de San Lorenzo del Molino y la de Purificacién,
ambas de indios y mestizos. En los pueblos indios de los curatos rurales hay una
cantidad similar de cofradias: el pueblo de Tilcara cuenta con cinco, al igual que
Humahuaca que, ademds, tiene una cofradia en el paraje de Iruya (Cruz 2003). De
todas estas cofradias, tomaremos solamente en cuenta la cofradia de Nuestra
Senora del Carmen, porque se trata de una asociacion abierta, heterogénea en su
composicién y con mayoria de mujeres entre las hermanas esclavas, lo que le
otorga ciertas particularidades sociorreligiosas de interés.

La cofradia de Nuestra Sefiora del Carmen es una de las cinco que tienen su
sede en la iglesia matriz de la ciudad, junto a las de San Pedro de Naturales, de
Animas Benditas del Purgatorio, del Santisimo Sacramento y de San Roque. Tam-
bién se conoce al Carmen como la «cofradia del Santisimo Escapulario», por el
distintivo caracteristico de la hermandad® que, ademds de la proteccién como
mortaja mortuoria que brinda, suele ser utilizado como hébito religioso. Asi, el es-
capulario y las numerosas «gracias espirituales» que el culto al Carmen otorga
constituyen un complejo espiritual muy apetecido por la feligresia local.?!

El examen de la cofradia se realizé gracias a la existencia de un libro mayor de
constituciones y registro de ingreso y pago de limosnas, que abarca el periodo que
vade 1737 a 1833.2

20 Hay dos tipos de escapularios, uno que consiste en un pedazo de tela, generalmente de lana, con

una abertura por donde se mete la cabeza y que cuelga sobre el pecho y la espalda, y otro
formado por un pedazo de tela de forma rectangular, generalmente con una imagen de la Virgen,
que se lleva colgado al cuello con dos cintas largas. En este caso se trata del primer tipo, cuya
imposicién se acompaiia de una oraci6n en honor de la Virgen del Carmen, oracién que consiste
en siete padrenuestros con sus avemarias y el gloria.
21 Lapresencia de asentamientos en articulo mortis —momento en el cual la principal proteccién
espiritual consiste en la imposicién del escapulario y las oraciones realizadas conjuntamente—
indica la importancia de estar adscrito(a) a una cofradia como medio de asegurar la entrada 'y
salida del Purgatorio (Le Goff 1981).
La hermandad funciona, aproximadamente, desde 1715 celebrando misas y organizando colectas
de limosnas para realizarla fiesta. Sin embargo, el libro inicia sus registros reciénen 1737 (Libro
Mayor de la Cofradia de Nuestra Seriora del Carmen, Jujuy, 1737-1833. Archivo del Obispado
de Jujuy, caja 21). En adelante, a esta fuente le llamaré LMCC. Afiadiré el ndmero del folio
cuando sea oportuno.

"o
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El libro de ingresos muestra que el Carmen recibe a toda la plétora de grupos
sociales que viven en San Salvador de Jujuy: espanoles solos o con sus esposas,
viudas solas o con sus hijos, negros y mulatas esclavas, pardos libres, indios y
cholas, y a los sacerdotes que asisten a la iglesia matriz, al templo de San Francis-
co y en los curatos rurales. Si bien la mayoria de los asentamientos son individua-
les, durante la celebracién de las honras a la patrona se da el asentamiento grupal
de familias enteras amplias y reducidas, asi como de mujeres que se registran junto
con sus esclavos o gente de servicio. Como este ingreso a la cofradia es desorde-
nado, las autoridades masculinas de esta recomiendan taxativamente que los «cuer-
pos» de «esclavos y esclavas del Carmen» se ubiquen y separen adecuadamente,
de acuerdo con cdmo deben organizarse socialmente,? sin mezcla.

En distintos lugares de Hispanoamérica, la devocién a Nuestra Sefiora del
Carmen es particularmente atractiva entre las mujeres,” y en esta hermandad,
ellas también son mayoria. De acuerdo con el libro de ingresos, mas del 75 por
ciento de los cofrades son mujeres, y ello tendrd mucho que ver a la hora de
considerar que, en la vida de esta cofradia, las funciones sociorreligiosas se impo-
nen a las funciones econdmicas, caritativas o €tnicas, funciones caracteristicas de
las otras cofradias de la ciudad y de muchas del resto de Hispanoamérica. Lo que
digo es que en el Carmen, al igual que en otras cofradias abiertas y mixtas del
mundo hispénico, lo atinente a lo espiritual y religioso ocupa un lugar mds impor-
tante que las cuestiones econdémicas —como puede ser el uso de los recursos de la
cofradia para financiar a los cofrades—,* que las cuestiones caritativas —como
puede ser la ayuda a los parientes vivos del cofrade difunto—,*® y étnicas —
como puede ser la afirmacién de la identidad étnica negra? o indigena—.®

3 LMCC.

24 Birocco destaca que, en el XVIII, el culto a Nuestra Sefiora del Carmen es practicado principal-
mente por las mujeres de Buenos Aires: «[...] muchas mujeres de la élite profesan como beatasl,
y el culto mariano bajo la advocacién del Carmen goza de tal popularidad entre las mujeres de la
vecindad que fundan una cofradia para mantener un altar en la iglesia catedral» (2000: 23). Lo
mismo sucede en la ciudad cuyana del Rio de la Plata de San Juan de 1a Frontera, donde la cofradia
del Carmen es creada a instancias de las mujeres sanjuaninas para habilitar un lugar exclusivo en
el cual ejercer una porcién de poder (Maurin 2001).

35 Tal como sucede en las cofradias novohispanas de Michoacén (Bechtloff 1996) y de ciudad de

México (Bazarte Martinez 1989).

Funci6n caritativa que se destaca en la corporacién de los plateros de las cofradias limefias de San

Eloy y la Misericordia (Paniagua Pérez 1995).

Ejemplo de esta funcionalidad étnica negra esclava es la cofradia de 1a Reina de Mina de Nuestra

Sefiora del Rosario de hermanos de negros de Parand en Brasil (Moura de Figueiredo 1994),

Esta funcionalidad es particularmente importante en las cofradias rurales de Nueva Espaiia

(Carmagnani 1993) y Pert (Celestino y Meyers 1981; Platt 1989; Diez Hurtado 1994).

26

28
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Pasando ahora al andlisis en particular de las funciones sociorreligiosas de esta
cofradia. sobresale la original figura del madrinazgo. que suele darse solo cuando se
trata del registro de cofrades espaiiolas. Esta costumbre parece imponerse respecto
a cada candidata espafiola joven que quiere ingresar a la hermandad: por lo general,
las madrinas de ingreso son parientes cercanas —abuelas o hermanas— que asi
contindan con las solidaridades de género que ya existen al interior del seno familiar.
Se amplian, asi. las relaciones de afectividad a un parentesco ficticio, en el cual la
madrina es una especie de madre, lo que abre las cofradfas como un espacio para el
desarrollo de relaciones afectivas de tanta importancia como otros tipos de relacio-
nes. Estos vinculos poseen gran importancia porque constituyen una «red que venia
a ser una ayuda esencial para hacer su vida, pues alli se encontraba [a] la futura
esposa, el [al] socio en los negocios y al politico a quien seguir» (Vergara Quirdz
1994: 58). En este caso, se trataria de una hija a quien guiar, y la compaiiera con
quien compartir, a la cual auxiliar o pedir auxilio. Finalmente, también es comtn
encontrar, junto al asentamiento individual de mujeres espaiolas, el registro como
cofrade de su personal de servicio y doméstico —ya sea este integrado por negras,
mulatas o cholas—. Este personal se registra junto a sus amas y sefioras, quienes
aportan la limosna de ingreso y el pago del escapulario.”

En cuanto al gobierno de esta hermandad, al frente se encuentra un mayordo-
mo o una mayordoma (o ambos) con la obligacién principal de recibir y administrar
el dinero que ingresa por el asiento y registro de otros hermanos(as). A veces el
capellan de la hermandad también ocupa este oficio, siempre reservado a los espa-
fioles. Debido al marcado sentido religioso de la cofradia del Carmen, y por funcio-
nar en la iglesia matriz, los curas rectores son sus capellanes y comparten, con el
mayordomo o la mayordoma, la administracién y el gobierno de la hermandad. Asi,
suelen convalidar en el libro de ingresos y recoleccién de limosnas el registro de los
nuevos ingresos de cofrades y el pago de la cuota correspondiente. Junto con esta
tarea mds laica, cuando se desempenan como mayordomos o como capellanes, los
curas rectores se ocupan también de sus tareas religiosas mdas especificas, como
el cuidado general de las fiestas de la advocacion, la transcripcién y el aval de las
gracias espirituales (concesiones y bendiciones) otorgadas por autoridad superior
ala cofradfa,” y el control de las oraciones,*' penitencias y ayunos que correspon-
de seguir a cada miembro de la cofradia.®

= LMCC.

Concesion de Bendicion Pontificia y su férmula de Benedicto XIV del 18 de agosto de 1745.
LMCC, folio 1;y Bendicion Papal Absolucion general paralos Cofrades del Carmen, que se
confesaren, y quisieran ganar la indulgencia de tres, a tres meses. LMCC, folio 15.
Yaculatorias a la Virgen Santisima Maria Madre de Jesucristo Nuestro Sefior. LMCC, folio 14:
y Bendicion del Escapulario de la Madre de Dios del Carmen. LMCC, folio 16a.
Indulgencias plenarias del Escapulario del Carmen v disciplina. LMCC, folio 50.
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Esta presencia eclesidstica en la cofradia limita el ejercicio de autonomia en
este espacio construido por las mujeres. Si bien las mujeres indias o mestizas no
pueden ser autoridades en Nuestra Sefiora del Carmen, y solo cuentan con el
apoyo espiritual y la caridad mortuoria que suele habilitar la adscripcién a una
hermandad, comparten el destino de las mujeres de la élite. Y ello porque la her-
mandad se constituye en otro espacio de control social por la misma funcién que
ellas le asignan con las funciones de los madrinazgos y la prevalencia de los servi-
cios religiosas por sobre los servicios caritativos, financieros o étnicos. Esto da
lugar a una mayor injerencia de la autoridad eclesidstica masculina, que asf conti-
nta controlando y gobernando a las mujeres de la élite y a las indias, cholas, negras
y mestizas, pero esta vez en otro espacio social piiblico habilitado legalmente con
cierta libertad por las propias mujeres.

LAS MUJERES Y LAS FIESTAS RELIGIOSAS

El control de la autoridad masculina sobre las mujeres —habilitado en €l espacio
social de las cofradias religiosas— es un factor que contribuye a que en las cofra-
dias de los curatos rurales no se encuentre a muchas mujeres desempefndndose en
los cargos de gobierno; mds bien, ellas prefieren ocupar los oficios y desempeiiar
las tareas en el lugar social de las fiestas religiosas. Por ejemplo, en el curato rural
de Tumbaya, las numerosas fiestas religiosas que se celebran son realizadas por
mujeres y hombres, individual y conjuntamente. El curato rural de Tumbaya es una
parroquia principalmente indigena que comprende los pueblos de Tumbaya (cabe-
cera formal del curato, pues la sede real del titular es el pueblo de Tilcara), el
pueblo de Purmamarca (verdadero enlace entre la ruta altoperuana de la Quebra-
da de Humahuaca y la ruta de la sal que recorre la Puna y enlaza directamente con
el Marquesado del Valle de Tojo), el pueblo de Tilcara y el pequefio rancherio de
Huacalera.

El detalle de las fiestas religiosas que se analizaron figura en el Libro de Fies-
tas del curato de Tumbaia, llevado por el cura propietario José Alejo de Alberro.
Este registra todas las fiestas religiosas celebradas en el curato, el nombre de los
personas elegidas para desempefiar los cargos de autoridad (alferazgos y mayor-

domias de fiestas) y el tipo y monto de las limosnas aportadas para el ejercicio
1795-1796.%

33 Libro de fiestas que se hacen en el curato de Tumbaia para los afios 1795-1796 y eleccién de
autoridades, Tumbaia, 1795. Archivo del Obispado de Jujuy, caja28 (11-1), legajo 6.
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Las devociones con fiesta que se celebran en el curato son numerosas: en la
viceparroquia de Purmamarca se honra a santa Rosa. al Nifio Jesds y a las ani-
mas: en la capilla de Tumbaya, a la Virgen, al Sefior Crucificado y a las dnimas: en
la capilla de Tilcara, a san Francisco Solano, a Nuestra Senora de los Dolores. a
santo Domingo de Guzman, a Nuestra Sefiora del Rosario, a san Francisco de
Asis. al Senor Crucificado, y a las dnimas; y en la capilla de Huacalera, a Nuestra
Sefora de la Limpia Concepcién y a las dnimas.™

Los oficios que se eligen para organizar, realizar y sostener econdmicamente
la fiesta son del mismo tipo que los que existen en una cofradia: alférez, priostes y
ayudantes de ambos sexos,*” personajes que aportan afo a afio limosnas en meta-
lico, bienes para el culto, pago de misas o limosnas para realizar las procesiones
religiosas. Sin embargo, donde se empiezan a ver las diferencias entre las cofra-
dias y las fiestas es en la representatividad social y politica de las personas que se
presentan para cubrir los oficios de estas ultimas. En una cofradia es una regla que
las autoridades étnicas —sean espafiolas, mestizas, negras o indigenas— siempre
estén al frente de la corporacién en los cargos de mayordomia, priostazgo o alfe-
razgo, con una permanencia muy larga en el oficio. En cambio, en las fiestas
religiosas del curato de Tumbaya, la composicién del cuadro de autoridades es mas
heterogénea —social y politicamente—, ya que, junto a indios tributarios y fora-
neos, figuran como autoridades de fiesta los curacas, alcaldes, segundas, sus espo-
sas € hijas. Ademas, el oficio para el cual resultan elegidos o al cual se propusieron
como autoridades es desempenado por un afio.*®

Por esa razén, las mujeres indigenas prefieren los oficios de las fiestas religio-
sas a los oficios de las cofradias: si bien las cofradias —principalmente las urba-
nas— habilitan un espacio publico para las mujeres de cualquier nivel social, este
solo es otro espacio de control y conversion religiosa dependiente, en dltima instan-
cia, de la autoridad religiosa masculina. En cambio, las mujeres indigenas del mun-
do rural que ocupan oficios en las fiestas religiosas®” reconocen que el cargo de

La gran cantidad de fiestas religiosas que se realizan en este curato tiene que ver con laidea de que
cllas organizan sociorreligiosamente Ia vida comunitaria (Platt 1989). Esto resulta conveniente
—aunque de distinta manera— tanto para las autoridades étnicas como para los tributarios y
foraneos, para los hacendados y encomenderos y para los curas doctrineros (Cruz 2003).

Para un andlisis de las autoridades en las cofradias peruanas, véase Garland Ponce 1994.

La relacidn comparativa entre las autoridades de fiestas y las autoridades étnicas indigenas se
realizé en el cruce de informacion del Libro de fiestas... con el Extracto General de los siete
curatos... citado enlanota 2.

La participacién femenina en las fiestas de las cofradias por medio del desempeiio de una
mayordomia se realiza junio a un mayordomo varon. Esa participacion conjunta y equitativa
podiainclinarse, sin embargo, para el lado femenino, ya que usualmente la carga honorifica de la
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autoridad de la fiesta tiene mas ventajas: en primer lugar, su cardcter esporddico
—aunque ciclico— desformaliza el oficio y, por lo tanto, su participacion; en
segundo lugar, el alferazgo o priostazgo de fiesta estd alejado del control efectivo
de la autoridad masculina que, ademds, se trata de un personaje ajeno a la comu-
nidad indigena (me refiero al cura doctrinero).

La fiesta religiosa se convierte, asi, en un espacio iitil para la mujer indigena.
En él puede recrear sus propias solidaridades de genero dentro de la mayor solida-
ridad étnica que la fiesta habilita. Esta doble utilidad de las fiestas religiosas tiene
que ver con que estas se relacionan directamente con las borracheras rituales,
celebraciones que, a su vez, pueden derivar en tcticas y estrategias de adaptacién
(Saignes 1987) o también de resistencia o violencia étnica indigenas (Lavalle 1999).
Por ello, si bien no lo hace en el marco de una fiesta religiosa, a nadie le llama
demasiado la atencién o parece molestarle el hecho de que la india Mar{a Lupiza
haya estado «holgdndose en bebedurria» en casa de su pariente Francisco de la
Cruz antes de ser asesinada por su pareja. El juicio que se hace a su esposo,
Matias Soto, solo destaca que Maria tenia amores con un ovejero, pero no conde-
na su cotidiana libertad de beber y concurrir a fiestas en ausencia de su marido.*®

Para las mujeres indigenas, la fiesta es un espacio en el que el control varonil
es menor, lo que pone en evidencia la existencia de una dependencia mutua de
hombres y mujeres en la vida econémica y festiva. Este fenémeno aparece en el
mismo periodo en otros lugares de las Indias, como en Morelos (México); sin
embargo, en este caso se da en torno a la importante funcién de la alimentacién, en
la cual hay todavia se da una dependencia del hombre respecto a la mujer (Stern
1999: 190). De esta manera, para estos afios de finales de la Colonia, nos encon-
tramos todavia en el proceso de «conversién de las diferencias de género en jerar-
quias de género» (Silverblatt 1990: 11), proceso que se inicia en el mundo andino
con los incas (muchos afios antes de la conquista hispana) y que, continuando en el
periodo colonial, llevard a la formacién de clases sociales en el mundo andino,
clases fusionadas en las jerarquias de género y econémicas (Silverblatt 1990).
Esto da lugar, finalmente, a un tipo de «modo de produccién donde el poder reposa
sobre el control de los medios de la reproduccién humana: subsistencias y esposas,
y no sobre los medios de produccién material» (Meillassoux, 1998: 77).

Otro aspecto que viene anejo a la participacién de la mujer indigena en las
fiestas religiosas tiene que ver con que lo esporddico de estas posibilita la entroni-

mayordomia era de tipo familiar (Stern 1999: 191-192). Esta diferencia tiene que ver con las
diferencias de significados que tenian las cofradias rurales respecto de las urbanas (Cruz 2003).
Juicio contra Matias Soto, indio, por muerte con azotes a su mujer y un muchacho ovejero,
Cholacor-Yavi, 1743. Archivo de Tribunales de Jujuy, carpeta 35, legajo 1176.
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zaci6n del poder femenino: la mujer como mayordoma de la fiesta detenta solo por
un momento la autoridad de la comunidad, y se constituye asi en el «contrapunto
femenino a la masculinizacién de la politica» (Stern 1999: 333). Este fenémeno no
llega a ser de «empoderamiento», entendido como aquel desarrollo de la capacidad
de decidir sobre la propia vida, de ejercer algiin control sobre las fuerzas condicio-
nantes externas de tal manera que se minimicen los impactos negativos del entor-
no, y de favorecer lo mas posible las condiciones positivas conducentes al proceso
de autonomia (Rivera Cusicanqui 1996: 280). Y es que estas mayordomas de fies-
tas son muy distintas a las mujeres indigenas de antes de la conquista, entre las
cuales y los hombres existia cierto «paralelismo de género en la autoridad frente al
ayllu» (Silverblatt 1990: 114). Este paralelismo, empero, fue socavado, entre otras,
cosas por el empeiio hispdnico de reforzar la autoridad masculina en torno al cura-
ca varén. La autoridad femenina en Ia fiesta no hace mds que confirmar esto,
debido a lo pequefio del lapso de autoridad que ostenta y, principalmente, a que el
oficio se encuentra limitado a las esferas del sostén econémico y del reconoci-
miento social, pero completamente alejado de la esfera del poder religioso y del
poder politico. Estos aspectos marcan la diferencia esencial con la mujer mestiza®
—e incluso con la indigena— de la ciudad*® que, integrada a cierto grado de estra-
tificacion social, participa de seguro en el nivel de la €lite de una republica de indios
integrada a la republica de esparoles.*!

En estos afios finales del periodo coloniai se inicia el proceso de consiruccion del «equiiibrio de
intercambio» entre lo andino (caracteristicamente indigena), lo colonial (caracteristicamente his-
péanico) y lo mestizo (caracteristicamente fruto de la mezcla). De esta manera, las mujeres
mestizas se aproximan —aunque no necesariamente en una relacion de dependencia o de asimi-
lacién gradual del marginado hacia las maneras de ser dominantes (Paulson 1996: 148)— a las
espafiolas e indigenas, todas incluidas en el medio urbano en una homogeneidad dificil de preci-
sar, pero establecida a partir del espacio comtin que comparten.

Se reconoce que es valida la idea de que el modelo de virtudes de las mujeres de la élite «era
acatado especialmente por las mujeres de la clase media, que vefan en el estricto cumplimiento de
las normas sociales impuestas, una manera de acercarse al estilo de vida de los niveles mas altos
de la sociedad» (Mariani y Serra 1994: 83). Esta asociacion de intereses de las mujeres de la élite
y de las mujeres mestizas, cholas o indigenas del casco urbano se constata en las condiciones
socioecondmicas tenidas en cuenta en las relaciones de pareja, que «no sélo estan presentes en
los sectores altos sino que también se constitufan en factores determinantes, que permiten
preservar o aumentar el status de las clases populares» (Mariani y Serra 1994: 95). Asi, respecto
del matrimonio, las mujeres de los sectores populares indfgenas del casco urbano comparten su
decisién con el poder masculino, familiar o incluso estatal.

El espacio urbano, con su heterogeneidad, favorecio sin duda el enlace entre las dos reptiblicas,
como en el caso de la gran ciudad de La Paz donde «las élites de la republica de indios y la
republica de espafioles [...] se relacionaron y hasta tuvieron algunos puntos de enlace» (Lépez
Beltran 1998: 238).
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CONCLUSIONES

Se han presentado aqui ecos muy lejanos, variados y parciales de la historia de
la mujer vy, en especial, de la mujer indigena en el periodo colonial. Quedan atin
por escuchar voces més claras, como las que provienen de expedientes crimi-
nales y, sobre todo, de la armonia de coplas y cantares modernos, que pueden
aportar nuevos datos desde sus historias. Sin embargo, el esfuerzo realizado
por dilucidar el significado y lugar que tienen las mujeres en los espacios reli-
giosos institucionalizados por el Estado por medio de la Iglesia —Ilas fiestas
religiosas y las cofradias— constituye un paso previo y necesario que hay que
completar, para Juego escuchar directa y mds claramente las voces de las
mujeres indigenas.

El andlisis de las cofradias y las fiestas religiosas revel6 que, a fines del perio-
do colonial, las mujeres indigenas del mundo rural son distintas a las mujeres espa-
fiolas de la élite y a las mujeres mestizas e indias del casco urbano, pues existe
entre ellas una «distancia entre si», establecida no solo por las diferencias econé-
micas y culturales (Bourdieu 200: 116), sino, también, por las diferencias étnicas.
Las voces de las campesinas indigenas de Purmamarca, Tumbaya o Cholacor se
regodean en libertad y a veces alcoholizadas en los espacios piblicos del trabajo
junto a los hombres, y cantan con autoridad periddica en la cotidianeidad de las
fiestas religiosas. En cambio, las Marfa Rubianes y Moure de Zegada, las campe-
sinas del ejido y las chicheras indigenas que trabajan en la plaza de San Salvador
de Jujuy, solo pueden alzar su letania en los coros de las cofradias religiosas, en la
vida familiar o en el trabajo en espacios puiblicos, lugares también habilitados y
controlados por el hombre.

En ese sentido sostengo que solo en el espacio de las fiestas religiosas es
donde las mujeres indigenas pudieron constituir un campo, tanto dentro del espa-
cio social tradicional de la fiesta andina como dentro del nuevo espacio de la fiesta
estatal religiosa hispana, entendiendo campo en el mismo sentido de «campo lite-
rario, como aquel campo de fuerzas al mismo tiempo que campo de luchas que
tiende a transformar o conservar la relacién de fuerzas establecidas: cada uno de
los agentes empeiia la fuerza (el capital) que adquiri6, por las luchas anteriores en
las estrategias que dependen, en su orientacién, de su posicién en las relaciones de
fuerza, es decir de su capital especifico» (Bourdieu 1996: 145).
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